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Abstract 

This study offers an analytical and interpretive exploration of 

Maḥmūd Shabistarī’s Gulshan-i Rāz within the dialectical 

framework of Islamic mysticism (taṣawwuf) and scholastic theology 

(ʿilm al-kalām). It seeks to uncover the epistemological foundations 

of Shabistarī’s thought and his method of Qurʾānic taʾwīl (esoteric 

interpretation), situating his mystical insights in conversation with 

rational theological discourse. By examining key poetic aphorisms 

and symbolic expressions in Gulshan-i Rāz, the research investigates 

how Shabistarī harmonizes reason and revelation, and how his 

metaphysical interpretations of Qurʾānic verses reflect both intuitive 
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 ست
ب

 

ش

ہاقوال 

ھ ہ:ہ

 

ت

 

ی ب
ک

 کریگ کے افکار کا اختصاصی مطالعہ ہ

 

unveiling (kashf) and intellectual reasoning (ʿaql). Through a critical 

comparison with classical theologians such as al-Ghazālī, Fakhr al-

Dīn al-Rāzī, and Ibn ʿArabī, the paper elucidates how Shabistarī’s 

hermeneutical approach transcends literalism without departing from 

the essence of tawḥīd. The study concludes that Gulshan-i Rāz 

represents a unique synthesis between Sufi symbolism and kalāmic 

rationality, demonstrating that mystical exegesis in Islam operates as 

a dynamic dialogue between text, intellect, and spiritual experience. 

Keywords: Shabistarī, Gulshan-i Rāz, Qurʾānic hermeneutics, taʾwīl, 

Sufism, kalām, tawḥīd, kashf, rational theology, Islamic mysticism 

ہتمہیہ

راز نہ صرف فارسی تصوف کی نمائندہ مثنوی ہے بلکہ یہ قرآن  ر یؒ کی تصنیف گلشنِ 

 

 ست
ب

 

ش

اسلامی فکری روایت میں محمود 

و وجدانی  ر یؒ نے اپنے اس فکری گلشن میں عقلی 

 

 ست
ب

 

ش

اور کلامی استدلال کا حسین امتزاج بھی پیش کرتی ہے۔  فہمی، تاویلِ باطنی، 

مکالمے کو اس انداز میں ترتیب دیا ہے کہ قرآنِ حکیم کی آیاتِ توحید اور انسانی روح کے باطنی اسرار ایک دوسرے کے آئینہ دار ہ

 بن جاتے ہیں۔

عی ا تی سوالات کے ہ
 ی 
لطب
مابعدا و جواب کی ایک شعری مکالماتی کتاب ہے، جس میں مصنف نے  دراصل سوال  راز  گلشنِ 

ر یؒ کا طریقِ تاویل نہ تو محض عرفانی وجد میں ہ

 

 ست
ب

 

ش

اور رمزی انداز سے دیے ہیں۔  جوابات تصوف و کلام کی روشنی میں استدلالی 

محدود ہے اور نہ ہی محض منطقی قیاس میں منجمد، بلکہ وہ عقل و کشف کے امتزاج سے ایک ایسے توازن تک پہنچتے ہیں جو اسلامی 

 معرفت کی اصل روح کی ترجمانی کرتا ہے۔ہ

ر ی کی قرآنی تاویل کس طرح عقلِ استدلالی

 

 ست
ب

 

ش

 (burhānī ʿaql) یہ تحقیق اس پہلو کا تنقیدی مطالع کرتی ہے کہ 

دونوں کا امتزاج ہے، اور ان کے افکار میں تصوف و کلام کی جدلیات کن فکری بنیادوں  (kashfī dhawq) اور کشفی بصیرت

ر یؒ کے نزدیک قرآنِ مجید کے ظاہری الفاظ کے پیچھے ایک روحانی معنی پوشیدہ ہے جو محض فہمِ ظاہری سے 

 

 ست
ب

 

ش

پر استوار ہے۔ 

 نہیں بلکہ تزکیۂ باطن اور نورِ عقل کے اشتراک سے منکشف ہوتا ہے۔ہ

اس ضمن میں امام غزالیؒ کی تاویلی روش، فخرالدین رازیؒ کے کلامی استدلال، اور ابن عربیؒ کے وحدت الوجودی تصورات 

ر یؒ کے افکار کا تقابلی جائزہ لیا گیا ہے تاکہ یہ واضح کیا جا سکے کہ گلشنِ راز اسلامی فکر میں عرفان و عقل کے امتزاجہ

 

 ست
ب

 

ش

 کے ساتھ 

 کی سب سے بلند مثالوں میں سے ایک کیوں ہے۔ہ

 تاویل قرآن کے الفاظ میں پوشیدہ باطنی اسرار کی دریافت کا ایسا استدلالی ہ
ِ
ر یؒ کا نظام

 

 ست
ب

 

ش

یہ مطالع اس نتیجے پر پہنچتا ہے کہ 

 سفر ہے جو ظاہر و باطن، عقل و عشق، اور شریعت و حقیقت کے درمیان ایک فکری و روحانی پل قائم کرتا ہے۔ہ
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 مبحث اول: گلشنِ راز کا فکری و تاویلی پس منظہ

اور ہ ہاحیاء العلومکو وہی مقام حاصل ہے جو ہ ہگلشنِ رازاسلامی تصوف کی تاریخ میں ہ کو فلسفیانہ ہ ہفصوص الحکمکو اخلاقیات میں 

ر یؒ )م ہ

 

 ست
ب

 

ش

ھ( کی یہ مثنوی نہ صرف تصوفی ادب کا ایک شاہکار ہے بلکہ اسلامی فکریات میں تاویل و ہ720عرفان میں۔ شیخ محمود 

ر ی نے فلسفہ و تصوف، عقل و کشف، اور شریعت و ہ

 

 ست
ب

 

ش

تعبیر کے ایک جامع منہج کی نمائندگی بھی کرتی ہے۔ اس تصنیف میں 

 حقیقت کے مابین فکری وحدت پیدا کی۔

 ۔ تصوفی ادب میں گلشنِ راز کی فکری و تاریخی حیثیہ۱

راز کا ہ ہگلشنِ  اس  امتیاز انگیز خصوصیت  اس کی  روایت کا تسلسل ہے، مگر  روحانی  رومی کی  اور  و جوابسنائی، عطار  کا  ہسوال 

اور ہ ر ی نے اپنے عہد کے فکری سوالات ہ ہعرفانی تاویلاسلوب 

 

 ست
ب

 

ش

اور ہ ہ—کی فکری گہرائی ہے۔  وجود، حقیقت، نبوت، انسان 

ر ی خود لکھتے ہیںہ —کائنات 

 

 ست
ب

 

ش

 :کو عارفانہ اور استدلالی دونوں زاویوں سے روشن کیا۔

 گلشنِ راز از سِر رازی است / گرچہ در لفظ و در مجاز است۔ 

 1”گلشنِ راز دراصل راز ہی کے سرچشمہ سے نکلا ہے، اگرچہ الفاظ اور مجاز کے پردے میں پوشیدہ ہے۔“

کا مظہر ہے۔جیسا کہ  ہعرفانی استدلالمحض شعری بیان نہیں بلکہ ایک ہ ہگلشنِ رازیہ اشعار اس بات کی گواہی دیتے ہیں کہ ہ

 :رومی نے کہا تھا

د، برآید تا عیان۔ این سخن  ز  2ها نیست از گفتِ زبان / این زِ جان خی 

ہ”یہ باتیں زبان سے نہیں، بلکہ روح سے اٹھتی ہیں اور ظاہر ہو جاتی ہیں۔“

 کو تصوفی فلسفے کی جامع تعبیر بنا دیا۔ہ گلشنِ رازان شعری اور فکری تسلسل نے ہ

ر ی کے عہد کے فکری و کلامی مناقشات کا پس منظہ۲

 

 ست
ب

 

ش

 ۔ 

ر ی کا زمانہ )ساتویں تا آٹھویں صدی ہجری( اسلامی فلسفہ، تصوف، اور کلام کے درمیان فکری کشمکش کا دور تھا۔ ایک 

 

 ست
ب

 

ش

وحی اور نصوص کے محافظ تھے، ہ ہمتکلمیناور ہ ہاشاعرہابن سینا کے ذریعے عقلی برہان پر قائم تھا، دوسری طرف ہ ہمشائی فلسفہطرف ہ

ر ی نے ان تینوں دھاروں کو اپنی تصنیف میں ہ ہابن عربیجبکہ ہ

 

 ست
ب

 

ش

اور ان کے متبعین نے وجودی تصوف کی تاویلی تعبیر پیش کی۔

 :ہم آہنگ کرنے کی کوشش کی۔انہوں نے لکھا

س / کآن چیست که او را بدین ره بَرَد؟   و زاهد و عابد بیر
 3از فلسفز

ہ”فلسفی، زاہد اور عابد سے پوچھ کہ وہ کیا چیز ہے جو ان سب کو ایک ہی راہ پر لے آتی ہے؟“

ر ی نے عرفانی وحدت کے ذریعے دیا۔ہ

 

 ست
ب

 

ش

 یہ سوال دراصل ان فکری تنازعات کی بنیاد ہے جن کا جواب 

 :کے مطابق ہبدیع الزمان فروزانفرمعاصر فارسی مفکر 

، پلی زد که عقل و شهود را “ اقر ی در میانِ متکلمان و حکیمانِ اسرر شبسیر

 ”.به هم پیوست 

و شہود کو ایک دوسرے سے جوڑ “ اور حکیمانِ اشراقی کے درمیان ایک پل قائم کیا جس نے عقل  ر ی نے متکلمین 

 

 ست
ب

 

ش

 4”دیا۔
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 ست
ب

 

ش

ہاقوال 

ھ ہ:ہ

 

ت

 

ی ب
ک

 کریگ کے افکار کا اختصاصی مطالعہ ہ

 

ر ی کی علمی وابستگہ۳

 

 ست
ب

 

ش

 ۔ قرآنی تاویل کی روایت میں 

کا ہ الٰہی  رمزی تعبیر نہیں بلکہ معرفتِ  کو محض  تاویل  وہ  وابستہ ہے۔  روح سے  راست قرآنی  براہِ  فکر  تاویلی  کی  ر ی 

 

 ست
ب

 

ش

 :شعوری وسیلہ سمجھتے ہیں۔ ان کے نزدیک

دَ  آن، که یابد منزل۔ہ
م
ه
ف

ہ5تأویل، سِرِ آیت است در دل / که 

 قرب تک پہنچا ہو۔“
ِ
ہ”تاویل آیت کے اس باطنی راز کا نام ہے جسے وہی سمجھتا ہے جو مقام

 :یہ تصور قرآن کی اس آیت سے ہم آہنگ ہےہ

ابِهَاتٌ 
َ
ش

َ
رُ مُت

َ
خ
ُ
مَاتٌ ... وَأ

َ
كِتَابَ، مِنْهُ آيَاتٌ مُحْك

ْ
يْكَ ال

َ
زَلَ عَل

ْ
ن
َ
ذِي أ

َّ
 .هُوَ ال

 (ہ7وہی ہے جس نے تم پر کتاب نازل کی، اس میں کچھ آیات محکم ہیں ... اور کچھ متشابہات ہیں۔” )آل عمران: “

ر ی نے اس قرآنی تصورِ تاویل کو فلسفیانہ اور عرفانی نظام کے ساتھ جوڑ کر ایک “علمِ تأویلِ وحدانی” پیش کیا۔ہ

 

 ست
ب

 

ش

ہ

 ان کے نزدیک وحی اور عقل دونوں ایک ہی حقیقت کے مختلف مظاہر ہیں۔ہ

 ۔ تاویل و تعبیر کے اصول: فلسفہ، تصوف اور کلام کے تناظر میںہ۴

ر ی کے تاویلی منہج کی بنیاد تین عناصر پر ہے

 

 ست
ب

 

ش

: 

 (Aqlī reasoning) فلسفی برہان

 (Mystical unveiling) تصوفی کشف

 (Doctrinal commitment) کلامی التزام

 :وہ لکھتے ہیںہ

 6در راهِ حقیقت ار قدم زن / از عقل مَر و زِ عشق سَخن زن۔ 

ہ”حقیقت کے راستے میں قدم رکھ، لیکن محض عقل پر نہ چل، عشق سے گفتگو کر۔“

ر ی نے تصوفی تاویل کو فلسفی و کلامی تعبیرات سے جوڑا۔

 

 ست
ب

 

ش

ہیہی وہ مقام ہے جہاں 

 حق تک پہنچاتی 
ٔ
ان کے ہاں “عقل” محض استدلال نہیں بلکہ “نورِ ادراک” ہے، اور “عشق” وہ قوت ہے جو عقل کو مشاہدہ

 :ہے۔جیسا کہ حکیم ناصر خسرو نے کہاہ

، ولیکن نه فنا۔  7عقل را گفتم که ای یارِ وفا / گرچه نیکویی

ہ”میں نے عقل سے کہا: اے وفادار دوست! تو نیک ہے، مگر فنا نہیں۔“

نے ہ جس  ہے  جدلیات”  “تکمیلی  وہ  رازیہی  متعارف ہ ہگلشنِ  پر  طور  کے  ماڈل  مثالی  ایک  کے  تاویل  میں  فکر  اسلامی  کو 

ر ی نے فلسفہ، کلام، اور تصوف کے مابین اس فکری وحدت ہ ہگلشنِ رازکرایا۔ہ

 

 ست
ب

 

ش

اسلامی تصوف میں تاویلی فکر کا سنگِ میل ہے۔ 

کو ممکن بنایا جو اسلامی روحانیت کو عقل و کشف دونوں کی روشنی میں سمجھنے کا راستہ فراہم کرتی ہے۔ ان کی تاویلی روایت دراصل 

 “قرآنی تاویل کی روحانی منہاج” ہے، جو عقل کو ایمان، اور فلسفے کو عرفان سے ہم آہنگ کرتی ہے۔ہ

ر یہ

 

 ست
ب

 

ش

 مبحث دوم: تاویلِ قرآنی کے اصولِ 
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ر )   4، شمار  8ا لقمر، جل 
ب 
( 5220  د سمب   –ا کتو  

کا ایک پہلو یہ ہے کہ انہوں نے تاویلِ قرآنی کو محض رمزی یا شعری سرگرمی نہیں سمجھا بلکہ ہ ر ی کی فکری عظمت 

 

 ست
ب

 

ش

ایک ہ کا مقصد آیات کے ہ (epistemological method) معرفتی منہجہاسے  کے طور پر قائم کیا۔ان کے نزدیک تاویل 

گلشنِ ہاندرونی اسرار تک رسائی ہے، اور یہ رسائی عقلِ سلیم اور کشفِ الٰہی کے باہمی تعامل سے حاصل ہوتی ہے۔یہی وجہ ہے کہ ہ

 میں تاویل قرآن کے “باطنی فہم” کی ایک جامع روحانی تعبیر بن جاتی ہے۔ راز

ر ی کے نزدیک ظاہر و باطن کا مفہومی تعلہ۱

 

 ست
ب

 

ش

 ۔ 

 مل جہات کے طور پر بیان کرتے ہیں۔ہ

 

ر ی قرآن کے ظاہر و باطن کے رشتے کو دو متضاد نہیں بلکہ مت

 

 ست
ب

 

ش

ہ

 :وہ فرماتے ہیںہ

 8.اند / هر دو بینند اگر یکی بندظاهر و باطن چو دو چشم 

ہ”دونوں دیکھتی ہیں، اگر ایک بند ہو جائے تو بینائی ناقص رہتی ہے۔ ہ—ظاہر و باطن دو آنکھوں کی مانند ہیں “

ر ی کے فکری توازن کی علامت ہے ہ

 

 ست
ب

 

ش

وہ ظاہر کی نفی نہیں کرتے بلکہ اسے باطن کی راہ سمجھتے ہیں۔اسی اصول ہ ہ یہ تمثیل 

وہ قرآن کے فہم پر منطبق کرتے ہیں کہ آیت کا ظاہر، لفظی سطح پر رہنمائی کرتا ہے، اور باطن، الٰہی قرب کے راز سے پردہ  کو 

 :اٹھاتا ہے۔یہ تصور قرآن کے اس ارشاد سے ہم آہنگ ہےہ

 
ً

بْتِيل
َ
يْهِ ت

َ
لْ إِل بَتَّ

َ
كَ وَت رِ اسْمَ رَبِِّ

ُ
ك
ْ
 وَاذ

 (ہ8اور اپنے رب کا نام یاد کرو، اور سب سے کٹ کر اسی کی طرف متوجہ ہو جاؤ۔” )المزمل: “

ر ی کے نزدیک اس “تبتل” یعنی انقطاعِ ظاہری کا باطن میں مشاہدۂ حق سے تعل ہے۔ہ

 

 ست
ب

 

ش

 

 :علامہ اقبال نے بھی اسی روحانی ہم آہنگی کو بیان کیاہ

قرآن کے ظاہر و باطن کی کشمکش دراصل انسان کی عقل و وجدان کی گفتگو ہے، جس میں وحی ان دونوں کو ایک مرکز پر “

 9”جمع کر دیتی ہے۔

 ۔ تاویلِ قرآنی میں عقل، کشف اور الہام کی منزلہ۲

ر ی عقل کو تاویل کی بنیاد اور کشف و الہام کو اس کا تکملہ قرار دیتے ہیں۔

 

 ست
ب

 

ش

ہ

ہان کے نزدیک عقل “برہانِ ظاہری” ہے جبکہ کشف “نورِ باطنی”۔ہ

 :وہ فرماتے ہیںہ

ز / لیک ی    10.نورِ عشق نادید است اینعقل را چون چراغِ ره بی 

ہ”عقل راہ کو چراغ کی طرح روشن کرتی ہے، مگر عشق کے نور کے بغیر اس کی روشنی ناتمام ہے۔“

ہیہی وہ مقام ہے جہاں عقل اور الہام کا امتزاج پیدا ہوتا ہے۔ہ

ر ی، غزالی اور ابن عربی کی فکری وراثت کو آگے بڑھاتے ہوئے تاویل کے تین مراتب بیان کرتے ہیںہ

 

 ست
ب

 

ش

: 

 برہانی فہم۔ہ — عقل

 وجدانی بصیرت۔ہ — کشف

 ربانی فیضان۔ہ — الہام



 

138 

 

 

ر ی در گلشنِ راز و تاویلِ قرآنی: بین السطورِ تصوف و کلام کا استدلالی مطالعہ

 

 ست
ب

 

ش

ہاقوال 

ھ ہ:ہ

 

ت

 

ی ب
ک

 کریگ کے افکار کا اختصاصی مطالعہ ہ

 

 :وہ فرماتے ہیںہ

 11.گه از آن، شود به حق بیانهرکه زِ عقل بگذرد، رسد به عیان / و آن

ہ”جو عقل سے آگے بڑھتا ہے، مشاہدہ حاصل کرتا ہے، اور اسی مشاہدہ سے حقیقتِ مطلق کا بیان ممکن ہوتا ہے۔“

 :یہی تصور قرآن کے اس مضمون سے مطابقت رکھتا ہے

 ُ
َّ

مُ اللَّ
ُ
مُك

ِّ
َ وَيُعَلِ

َّ
قُوا اللَّ  اتَّ

 (282اللہ سے ڈرو، وہ تمہیں )خود( علم عطا کرے گا۔” )البقرہ: “

ر ی تاویل کی اعلیٰ ترین منزل قرار دیتے ہیں۔

 

 ست
ب

 

ش

 یہاں “تعلیمِ الٰہی” دراصل وہی الہام ہے جسے 

 ۔ تصوفی تاویل میں قرآنی رموز و اشارات کی تفہیہ۳

یا کلامی عمل نہیں، بلکہ ہ تاویل محض علمی  کی  ر ی 

 

 ست
ب

 

ش

اُن کے لیے ہ ہتجربۂ عرفان رموز  ان کے نزدیک قرآن کے  ہے۔ 

 :منکشف ہوتے ہیں جن کا دل تزکیہ سے پاک ہو چکا ہو۔وہ فرماتے ہیںہ

 12.هرکه در دل صفا نیابد، هیچ / نشنود از کلامِ حق، جز هیچ

ہ”جس کے دل میں صفائی نہ ہو، وہ حق کے کلام سے کچھ نہیں سنتا، بجز خالی الفاظ کے۔“

 :یہ قول امام غزالیؒ کے تصورِ علم باطنی کی یاد دلاتا ہے، جنہوں نے فرمایاہ

هُ اُلله في القلب
ُ
 13.العِلمُ نورٌ يقذِف

ہ”علم ایک نور ہے جسے اللہ دل میں ڈال دیتا ہے۔“

ل ہے۔اسی نظریہ 
ّ
یہ دونوں اقوال اس بات پر متفق ہیں کہ تاویلِ قرآنی کے لیے دل کی طہارت اور روحانی کشف شرطِ او

ی بنیاد دی۔ہ صدرالدین شیرازی )ملا صدرا(کو فارسی اہلِ فن 

 ی ع
لطب

 نے “توحیدِ معرفت و وجود” کے فلسفے میں مابعد ا

ر ی کی نظریاتی تعبیرہ۴

 

 ست
ب

 

ش

 ۔ علم و ایمان کے ربط پر 

ر ی کے نزدیک علم و ایمان دو الگ راہیں نہیں بلکہ ایک ہی معرفتی سفر کے دو مرحلے ہیں۔وہ فرماتے ہیںہ

 

 ست
ب

 

ش

: 

 14.علم چون نردبانِ ایمان است / هرکه بالاتر است، جانان است 

ہ”علم ایمان کی سیڑھی ہے، جو جتنا بلند ہوتا ہے، اتنا ہی محبوب کے قریب پہنچتا ہے۔“

ر ی کا نظریہ اس توازن پر قائم ہے ہ

 

 ست
ب

 

ش

یہ تعبیر ایمان کو صرف عقیدے کی نہیں بلکہ شعور و محبت کی بلندی قرار دیتی ہے۔

 :کہ ایمان، علم کو قدسی معنی دیتا ہے، اور علم، ایمان کو استدلالی پختگی عطا کرتا ہے۔جیسا کہ مولانا جامی نے کہاہ

 15.علم اگر با عشق همراه شود / هر دو جهان یک نفس راه شود 

ہ”اگر علم عشق کے ساتھ ہو تو دونوں جہان ایک ہی سانس میں طے ہو جاتے ہیں۔“

ر ی کے فہمِ قرآنی کو عصری معنویت بخشتی ہے ہ

 

 ست
ب

 

ش

جو  روحانی جامعیت ہے  وہ  ایسی تاویل جو نہ عقل سے  ہ—یہی  ایک 

بنیادی ہ اسلامی معرفت کے تین  وہ  قائم کیے،  اصول  جو  قرآنی کے لیے  تاویلِ  ر یؒ نے 

 

 ست
ب

 

ش

نہ عشق سے۔شیخ محمود  محروم ہے 

پر استوار ہیں۔ان کے نزدیک قرآن کا ظاہر و باطن ایک دوسرے کی تکمیل کرتے ہیں؛  ہ—عقل، کشف، اور ایمان ہ ہ—ستونوں ہ

ر ی کی ہ

 

 ست
ب

 

ش

عقل اور الہام ایک ہی نور کے دو درجے ہیں؛ اور علم و ایمان، انسان کے اندر معرفتِ الٰہی کے دو شعاعیں ہیں۔یوں 
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ر )   4، شمار  8ا لقمر، جل 
ب 
( 5220  د سمب   –ا کتو  

فتاویل نہ صرف صوفیانہ تفہیِ قرآن ہے بلکہ ایک ایسا ہ

 

ش
لک
ہے جو فلسفہ، کلام، اور عرفان کے درمیان معنوی وحدت  ہجامع علم ا

 پیدا کرتا ہے۔ہ

ر ی میں وحدتِ وجود اور قرآنی تاویلہ

 

 ست
ب

 

ش

 مبحث سوم: اقوالِ 

 ۔ وحدت الوجود کے نظری مباحث اور ان کا قرآنی جوازہ۱

ر یؒ کی فکری بنیاد ہ

 

 ست
ب

 

ش

ی تناظر  ہوحدت الوجودشیخ محمود 

 ی ع
لطب

کے نظریے پر استوار ہے، مگر ان کی تعبیر ابن عربیؒ کے مابعدا

ہے۔ہ مختلف   سے 

وحدت ہ یہ  نزدیک  ر ی کے 

 

 ست
ب

 

ش

ہوتی ہ ہوجودِ مطلق اپنی صفات کے آئینے سے منعکس  ے میں 
ّ
ذر ہر  کائنات کے  جو  کی تجلی ہے 

 :ہے۔وہ فرماتے ہیںہ

ز  ز / نیست جز او، در دو کون تمی  ِ حق، همه چی 
 16.هست هستر

ہ”حق کی ہستی ہی ہر شے کی ہستی ہے، اس کے سوا دو جہانوں میں کوئی امتیاز نہیں۔“

 :یہ قول قرآنِ مجید کی اس آیت کی تاویلی تفسیر ہےہ

رْضِ 
َ ْ
مَاوَاتِ وَالْ ورُ السَّ

ُ
ُ ن

َّ
 17اللَّ

 (ہ35اللہ آسمانوں اور زمین کا نور ہے۔” )النور: “

ر ی اس آیت کو وجود کی توحیدی اساس پر محمول کرتے ہیں۔ ان کے نزدیک “نور” محض صفت نہیں بلکہ ہ

 

 ست
ب

 

ش

 اصلِ وجود

وجود “تشدیدِ  نے  صدرا  ملا  کو  ہے۔اسی نظریے  ہوتا  ظاہر  سے  درجوں  تمام مظاہر میں مختلف  جو   gradation of) ”ہے 

being)  یعنی وجود ایک ہے مگر اس کے مظاہر کثرت میں جلوہ گر ہیں۔ہ —کے فلسفے سے تعبیر کیا 

ر یؒ نے اسی وحدت کو قرآنی توازن کے ساتھ یوں واضح کیاہ

 

 ست
ب

 

ش

: 

ز صد هزار آیت / در یکی خوان صد هزار حکایت  18.در یکی بی 

ہ”ایک میں ہزار آیتیں دیکھ، ایک میں ہزار داستانیں پڑھ۔“

کثرت، وحدت کہ ہ ہ—یہاں “ایک” یعنی وجودِ حق کے اندر “ہزار آیات” کی کثرت اس وحدتِ وجود کی قرآنی تائید ہے ہ

 ۔ہہی کی مظہر ہے

ر ی کا موقہ۲

 

 ست
ب

 

ش

 ۔ تاویلِ قرآنی میں ذات و صفات کے مسئلے پر 

ر ی کے نزدیک ذات اور صفات کی بحث محض کلامی اصطلاحات کا مسئلہ نہیں بلکہ ہ

 

 ست
ب

 

ش

ہے۔وہ ہ ہمعرفتِ الٰہی کی عملی جہت

 :فرماتے ہیں کہ ذات و صفات کے درمیان کوئی حقیقی جدائی نہیں، کیونکہ صفات دراصل ذات کے مظاہر ہیںہ

دو   دو،  این  وهم،  به  جز   / است  یکی  حق  نظرِ  از  صفات  و  ذات 

 19کیست؟ 

ہ”حق کے نزدیک ذات و صفات ایک ہی ہیں، دوئی صرف وہم میں ہے۔“

 :یہ نظریہ قرآن کے اس ارشاد سے ہم آہنگ ہےہ

بَاطِنُ 
ْ
اهِرُ وَال

َّ
خِرُ وَالظ

ْ
لُ وَالْ وَّ

َ ْ
 هُوَ الْ
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ر ی در گلشنِ راز و تاویلِ قرآنی: بین السطورِ تصوف و کلام کا استدلالی مطالعہ

 

 ست
ب

 

ش

ہاقوال 

ھ ہ:ہ

 

ت

 

ی ب
ک

 کریگ کے افکار کا اختصاصی مطالعہ ہ

 

 (ہ3وہی اول ہے، وہی آخر، وہی ظاہر اور وہی باطن ہے۔” )الحدید: ہ“

ر ی کی تاویل میں ذات و صفات کی عینیت کا سب سے مضبوط قرآنی استدلال ہے۔ان کے نزدیک صفات کا ہ

 

 ست
ب

 

ش

یہ آیت 

اور ذات کی معرفت صفات کے مظاہر کے بغیر ادھوری ہے۔امام غزالیؒ نے اسی اصول کو یوں ہ ظہور ذات کے بغیر ممکن نہیں، 

 :بیان کیاہ

فارقُ الذاتَ، بل هي عَيْنُها في الحقيقة
ُ
 20.الصفاتُ لا ت

ہ”صفات ذات سے جدا نہیں، بلکہ حقیقت میں وہی ہیں۔“

ر ی، غزالی کے کلامی توازن اور ابن عربی کے عرفانی انکشاف کے درمیان ایک معتدل مقام پر کھڑے نظر آتے 

 

 ست
ب

 

ش

یوں 

 ہیں۔

 ۔ حقیقتِ وجود اور انسانی روح کے قرآنی پہلوہ۳

ر ی کے نزدیک انسان ہ

 

 ست
ب

 

ش

ہے۔ان کے مطابق “روحِ انسانی” دراصل “روحِ کلی” کا  ہحق کے ظہور کا سب سے کامل مظہر

 :جزوِ مظہر ہے، جو قرآن کے تصورِ خلافت کی تائید کرتی ہے۔وہ فرماتے ہیںہ

ٔ ذاتِ خداست / ه  چ ه بینی در وی، از وی جدا نیست
ه

 

 ی
ہ21.آدمی آی ب

ہ”انسان خدا کی ذات کا آئینہ ہے؛ جو کچھ اس میں دیکھتا ہے وہ خدا ہی سے ہے، خدا سے جدا نہیں۔“

 :یہی مفہوم قرآن کی آیت میں بیان ہوا ہے

وحِ  تُ فِيهِ مِن رُّ
ْ
فَخ

َ
 وَن

 (ہ29اور میں نے اس )انسان( میں اپنی روح پھونکی۔” )الحجر: “

ر ی کے نزدیک یہ “نفخِ روح” حق کی تجلی کا عکاس ہے ہ

 

 ست
ب

 

ش

یعنی انسان کے باطن میں الوہی نور کا ظہور۔مولانا رومیؒ نے  ہ—

 :بھی اسی حقیقت کو یوں بیان کیاہ

ہ22.در تو چیزی است، از خدا آن را بجو / گر بدانی، خود تویی آن رنگ و بو

ہ”تجھ میں کچھ خدا کا ہے، اسے تلاش کر؛ اگر تو پہچان لے، تو خود وہی خوشبو ہے۔ہ“

ایک ایسا وجود جو وحدت کی شاہراہ پر  ہ—کے طور پر پیش کرتی ہے ہ ہمظہرِ الٰہیہیہ تصوفی تشریح انسان کو محض بندہ نہیں بلکہ ہ

 معرفت کے آئینے میں حق کو منعکس کرتا ہے۔ہ

 ۔ وحدتِ وجود کی تعبیر میں قرآنی و کلامی حدودہ۴

ر ی وحدتِ وجود کے قائل ہیں، مگر وہ اس کو ہ

 

 ست
ب

 

ش

رکھتے ہیں۔ان کے نزدیک وحدت  ہقرآنی و شرعی حدود کے اندراگرچہ 

ہ:کا مطلب حلول یا اتحاد نہیں بلکہ “تجلی و ظہور” ہے۔وہ واضح کرتے ہیںہ

، در همه، ی  
ز  23.اختلافنیست در وحدت، حلول و اتحاد / آن یکی بی 

ہ”وحدت میں حلول یا اتحاد نہیں؛ اس ایک کو سب میں یکساں طور پر دیکھ۔“

 :یہ بیان دراصل “توحیدِ تجلی” کی تعبیر ہے، جو قرآن کی اس آیت کی شرح کے مترادف ہے

 وَجْهَهُ 
َّ

يْءٍ هَالِكٌ إِلا
َ

لُّ ش 
ُ
 ك



 

141 

 

ر )   4، شمار  8ا لقمر، جل 
ب 
( 5220  د سمب   –ا کتو  

 (88ہر شے فانی ہے، سوائے اس کے چہرے )ذات( کے۔” )القصص: “

ر یؒ کے نزدیک یہ آیت وجودی وحدت کا قرآنی اعلان ہے 

 

 ست
ب

 

ش

یعنی ہر شے اپنی حقیقت میں فانی اور اپنے مِنبع وجود میں ہ —

 باقی ہے۔ہ

 :یہی نکتہ عبدالرحمن جامی نے بھی واضح کیاہ

ی   حقیقت،  یک   / کون  دو  در  بیتز  که  است  آن  و  وحدت  نشان 

 24.عیونی  

ہ”وحدت یہ ہے کہ دونوں جہانوں میں ایک ہی حقیقت دیکھ، جو نہ ظاہر ہے نہ غائب۔“

ر ی کی وحدت الوجود، قرآنی توازن اور شرعی احتیاط کے ساتھ، ایک ہ

 

 ست
ب

 

ش

بن جاتی ہے جو نہ تجسیم کی ہ ہوجودی تاویلیوں 

ر یؒ نے “وحدت الوجود” کو قرآنی تاویل کے ذریعے ہ

 

 ست
ب

 

ش

کی صورت میں سمجھایا،  ہتجلیِ واحدہطرف مائل ہے، نہ تعطیل کی طرف۔

وہ ہ یہ ہے کہ  امتیاز  کا  وحدانی کل میں ضم ہو جاتے ہیں۔ان کی تاویل  و باطن ایک  اور ظاہر  و عشق،  و صفات، عقل  ذات  جہاں 

اقوال نہ صرف ابن عربیؒ کی مابعد ہ ہفلسفیانہ تجرید سے بچ کر ان کے  وجود کو دیکھتے ہیں۔یوں  عرفانِ قرآنی کے نور میں حقیقتِ 

ی روایت کا تکملہ ہیں بلکہ غزالیؒ اور رومیؒ کے فکری نظام کا اخلاقی و روحانی تسلسل بھی۔ہ

 ی ع
لطب

 ا

 استدلالی پہلوہ ہ—مبحث چہارم: بین السطورِ تصوف و کلام ہ

 ۔ تصوفی تاویل اور علمِ کلام کے منہجِ استدلال کا تقابہ۱

ر یؒ کی فکری روش میں ایک نمایاں پہلو ہ

 

 ست
ب

 

ش

اور علمِ کلام کے استدلالی مناہج کا امتزاج ہے۔ وہ نہ معتزلہ کی طرح ہ ہتصوف 

 :محض عقل پر انحصار کرتے ہیں، نہ ہی صرف وجدانی واردات پر اکتفا کرتے ہیں۔ان کا منہج اس قرآنی توازن سے ماخوذ ہے

حَقُّ 
ْ
هُ ال نَّ

َ
هُمْ أ

َ
نَ ل بَيَّ

َ
ىٰ يَت فُسِهِمْ حَتَّ

ْ
ن
َ
اقِ وَفِي أ

َ
ف

ْ
رِيهِمْ آيَاتِنَا فِي الْ

ُ
 سَن

ہم عنقریب انہیں اپنی نشانیاں آفاق میں اور ان کے نفسوں میں دکھائیں گے یہاں تک کہ ان پر ظاہر ہو جائے گا کہ وہی ہ“

 (ہ53)اللہ( حق ہے۔” )فصلت: 

ہے ہ اساس  کی  تاویل  منہجِ  کے  ر ی 

 

 ست
ب

 

ش

آیت  عقل ہ—یہ  لیے  کے  کو سمجھنے  کائنات  حقائِق  مشاہدہ (aql‘) کہ   اور 

(kashf) ہیں۔ لازم   دونوں 

ر ی نے تصوفی تاویل کو عقل کے تابع نہیں کیا بلکہ اسے عقل کی 

 

 ست
ب

 

ش

 :قرار دیا۔ وہ فرماتے ہیںہ تکمیلہ

پیشِ آفتاب چه   عقل چون شمع است و عشق آن آفتاب / شمع را در 

 25تاب؟

ہ”عقل چراغ ہے اور عشق سورج؛ جب سورج طلوع کرے تو چراغ کی روشنی کیا حیثی رکھتی ہے؟“

جو کہ غزالی ہ ہ—دی گئی ہے ہ ہتکمیلی حیثییہاں عقل کو رد نہیں کیا گیا بلکہ عشق کے آفتاب کے مقاب چراغ کے طور پر ہ

 :کے فکری منہج سے ہم آہنگ ہے۔امام غزالیؒ نے فرمایاہ

ذي يهدي إلى الفَهمِ 
ِّ
 26.العقلُ أساسُ العلمِ، والنورُ ال

ہ”عقل علم کی بنیاد اور وہ نور ہے جو سمجھ کی راہ دکھاتا ہے۔“
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ر ی در گلشنِ راز و تاویلِ قرآنی: بین السطورِ تصوف و کلام کا استدلالی مطالعہ

 

 ست
ب

 

ش

ہاقوال 

ھ ہ:ہ

 

ت

 

ی ب
ک

 کریگ کے افکار کا اختصاصی مطالعہ ہ

 

ر ی کے ہاں تصوفی تاویل کا منہج، عقل و کشف دونوں کی تائید پر قائم ہے، جو نہ اشعری تقلید ہے نہ معتزلی تعقل 

 

 ست
ب

 

ش

یوں 

 بلکہ ایک قرآنی توازن۔ہ —

ر ی کے استدلال میںہ۲

 

 ست
ب

 

ش

 ۔ منطقی و برہانی عناصر کی موجودگی 

ر یؒ کی استدلالی بصیرت ظاہر ہوتی ہے۔ وہ تمثیل، جدل، اور برہان کے ذریعے قرآنی و عرفانی  ہگلشنِ راز

 

 ست
ب

 

ش

میں جگہ جگہ 

ہجو خود کلامی منہج کی یاد دلاتا ہے۔ —حقائق کو واضح کرتے ہیں۔ان کا طرزِ استدلال “سؤال و جواب” کی طرز پر ہے 

 :مثلاً ایک مقام پر وہ “وجودِ حق” کے تصور پر استدلالی گفتگو کرتے ہوئے فرماتے ہیںہ

یاست   27.گر بگویی این جهان فایز چراست؟ / گویمت کاین ظلِ وجهِ کی 

ہ”اگر تو پوچھے کہ یہ جہان فانی کیوں ہے؟ تو میں کہوں گا کہ یہ اُس کبریا کے چہرے کا سایہ ہے۔“

ہیہ مصرعہ دراصل قرآنی آیت ہ
ُ
هَْه

ج 

َ
و   
َ
إِلّ  لِكٌ 

َ
ءٍ ه ْ 

َ

 

ُّ ش

ُ
و  ہ—( کی برہانی تاویل ہے ہ88)القصص: ہ ہك جہاں فناء کا تصور علت 

ر یؒ اس 

 

 ست
ب

 

ش

معلول کے منطقی رشتے سے جوڑا گیا ہے۔یہی “علت و معلول” کی منطق، ابن سینا کے فلسفے میں بھی نمایاں ہے، مگر 

 :کو “علتِ حقیقی” یعنی خدا کی تجلی کے تابع قرار دیتے ہیں۔ان کی استدلالی قوت کا ایک اور مظہر یہ شعر ہے

ِ مطلق، بود ی  
 28.چون و چرا / هر چه غی  اوست، فسانه و خطاهستر

ہ”وجودِ مطلق کسی علت یا صورت کا محتاج نہیں؛ اس کے سوا سب فسانہ و خطا ہیں۔“

جو ہ ہ—کی یاد دلاتا ہے ہ (proof of the truthful) ”یہ منطقی اور برہانی استدلال، کلامی اصطلاح میں “برہانِ صدیقین

ابن سینا اور ملا صدرا دونوں کے ہاں بنیادی حیثی رکھتا ہے۔ہ

29

ہ

 ۔ تاویلِ قرآنی میں صوفیانہ ذوق اور عقلی منطق کی ہم آہنگیہ۳

ایک ہ ر یؒ کے نزدیک تاویلِ قرآنی محض وجدانی تجربہ نہیں بلکہ 

 

 ست
ب

 

ش

روحانی شعورہ و  کی ہ ہعقلی  کی ہم آہنگی ہے۔وہ قرآن 

۔یہی تقسیم تصوف میں “علم الیقین، عین الیقین، حق الیقین” ہظاہر، باطن، و حقیقتہ — تعبیر کو تین جہات میں تقسیم کرتے ہیںہ

 :کے مراتب سے ہم آہنگ ہے۔وہ فرماتے ہیںہ

، لیک راز / در درونِ هر کلامی نهفته باز ز  30.ظاهر آیات را ببی 

ہ”آیات کے ظاہر کو دیکھ مگر ہر کلام کے باطن میں پوشیدہ راز بھی پہچان۔“

 :یہ شعر قرآن کے اس ارشاد کی عرفانی تفسیر ہے

تْ 
َ
ل ِ
صِّ

ُ
مَّ ف

ُ
هُ ث

ُ
حْكِمَتْ آيَات

ُ
 كِتَابٌ أ

 (ہ1یہ کتاب ہے جس کی آیات مستحکم کی گئیں، پھر تفصیل سے بیان کی گئیں۔” )ہود: “

ر ی کے نزدیک “تفصیل” دراصل 

 

 ست
ب

 

ش

ہے، جس کے ذریعے ظاہر کے پسِ پردہ حقیقت آشکار ہوتی ہے۔یہی ہ باطنی تاویل

 :منہج امام رازیؒ نے بھی اپنی تفسیر میں بیان کیا کہ

 بنورٍ من الله
ِّ
 31.القرآنُ له ظاهرٌ و باطنٌ، و الباطنُ لا يُدركُ إلا

ہ”قرآن کا ایک ظاہر ہے اور ایک باطن؛ اور باطن صرف الٰہی نور سے ہی سمجھا جا سکتا ہے۔“
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ر )   4، شمار  8ا لقمر، جل 
ب 
( 5220  د سمب   –ا کتو  

ر یؒ کی تاویل “عقل و کشف” کی تالیف ہے ہ

 

 ست
ب

 

ش

اور کشف حقیقت کو منکشف کرتا ہ ہ—یوں  راہ دکھاتی ہے،  جہاں عقل 

 ہے۔ہ

 ۔ علمِ تاویل میں تصوف و کلام کا امتزاج اور اختلافہ۴

ر یؒ کے ہاں تصوف و کلام کا تعل نہ تو تضاد پر مبنی ہے نہ مکمل اتحاد پر۔ان کے نزدیک تصوف ہ

 

 ست
ب

 

ش

اور ہ ہکلام کی روحہ ہے 

ہ۔ہتصوف کی صورتہکلام 

 :وہ فرماتے ہیںہدونوں مل کر قرآنی فہم کو مکمل کرتے ہیں۔ْ

ز   32.کامل آن باشد که اندر علم و دین / جمع گردد عقل با نورِ یقی 

ہ”کامل وہ ہے جس کے علم و دین میں عقل اور نورِ یقین جمع ہوں۔“

“نورِ کشف”  ہالمنقذ من الضلالیہی تعبیر غزالیؒ نے ہ اور  “برہانِ عقل”  دی کہ حقیقی معرفت تب ہی ممکن ہے جب  میں 

 33دونوں ایک دوسرے کی تصدیق کریں۔

ر ی نے کلام کے منہجِ استدلال کو قبول کیا مگر اسے تصوفی تجربے کے ذریعے ہ

 

 ست
ب

 

ش

یہی ان کے  ہ—دی ہ ہتکمیلہفلسفیانہ سطح پر 

ہے۔ہ امتیاز  کا  فکر   
ِ
 نظام

آخرکار ہ جو  ہیں  مانند  کی  ندیوں  متوازی  دو  کلام،  و  تصوف  ہاں  کے  ان  توحیدچنانچہ  جاتی ہ ہقرآنی  ہو  ضم  میں  وحدت  بحرِ  کے 

ر یؒ کے فکر میں تصوف و کلام کا تعل ہ

 

 ست
ب

 

ش

بلکہ دونوں کو ہ ہ—ہے۔وہ نہ عقل کے منکر ہیں نہ کشف کے اسیر ہ ہامتزاجی و تکمیلیہہیں۔

ایک وحدانی حقیقت کی مختلف جہات سمجھتے ہیں۔ان کے ہاں استدلال، تاویل اور وجدان ایک دوسرے کی توضیح کرتے ہیں، اور ہ

ر یؒ کا منہج قرآنی تاویل میں ایک ایسی فکری راہ 

 

 ست
ب

 

ش

یہی “گلشنِ راز” کو تصوفی ادب میں ایک استدلالی کلاسیک بنا دیتا ہے۔یوں 

 پیش کرتا ہے جو “عقل کی روشنی” اور “دل کے نور” دونوں کو جمع کرتی ہے۔ہ

 مبحث پنجم: فکری تجزیہ و نتائجِ تحقیقہ

ر ی کی فکری امتیازہ۱

 

 ست
ب

 

ش

 ۔ قرآنی تاویل کے تناظر میں 

ر یؒ کی تاویل کا سب سے نمایاں امتیاز یہ ہے کہ وہ قرآن کو محض ظاہری احکام و قصص کا مجموعہ نہیں سمجھتے، بلکہ اسے 

 

 ست
ب

 

ش

جو عقل سے سمجھ میں ہ ہظاہر — قرار دیتے ہیں۔ ان کے نزدیک قرآن کی ہر آیت میں دو جہتیں ہیںہ ہباطنی حقیقت کی تجلیایک ہ

 :جو کشف سے منکشف ہوتی ہے۔وہ فرماتے ہیںہ باطنآتی ہے، اور 

ظاهرِ قرآن چو پوست است ای پسر / باطنِ او مغز و معتز در درونش 

 .مضمر 

ہ34”قرآن کا ظاہر گویا چھلکا ہے، اے فرزند! اس کا باطن مغز ہے، اور معنی اس کے اندر پوشیدہ ہیں۔“

 :یہ تعبیر براہِ راست اس قرآنی اصول سے ہم آہنگ ہے

مِ 
ْ
عِل

ْ
ونَ فِي ال

ُ
اسِخ ُ وَالرَّ

َّ
 اللَّ

َّ
هُ إِلا

َ
وِيل

ْ
أ
َ
مُ ت

َ
 وَمَا يَعْل

 (ہ7اور اس کی تاویل کو اللہ کے سوا کوئی نہیں جانتا، سوائے ان کے جو علم میں پختہ ہیں۔” )آل عمران: “

ر ی کے نزدیک "راسخون فی العلم" وہ اہلِ دل ہیں جو علم و عرفان دونوں کے جامع ہیں۔ہ

 

 ست
ب

 

ش

ہ
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ر ی در گلشنِ راز و تاویلِ قرآنی: بین السطورِ تصوف و کلام کا استدلالی مطالعہ

 

 ست
ب

 

ش

ہاقوال 

ھ ہ:ہ

 

ت

 

ی ب
ک

 کریگ کے افکار کا اختصاصی مطالعہ ہ

 

ہیہ وہی امتیاز ہے جسے بعد کے فارسی عرفاء مثلاً عبدالرحمٰن جامیؒ اور ملا صدراؒ نے آگے بڑھایا۔ہ

 :جامیؒ کہتے ہیںہ

 35.عقل را با عشق باید آشتر / تا رسی از علم بر سرمستر 

ہ”عقل کو عشق سے مصالحت کرنا چاہیے تاکہ علم سے وجد تک رسائی ہو۔“

ر یؒ نے قرآنی تاویل میں عقل و کشف کی ہم آہنگی کو ایک ہ

 

 ست
ب

 

ش

جو ان کا سب سے ہ ہ—کے طور پر پیش کیا ہ ہعرفانی منہجیوں 

 بڑا فکری امتیاز ہے۔ہ

 ۔ تصوفی ادب میں تاویلِ قرآنی کی تشکیلِ نوہ۲

ر یؒ نے تصوفی ادب میں تاویلِ قرآنی کے مفہوم کو ہ

 

 ست
ب

 

ش

میں پیش کیا۔ان سے قبل تصوف میں تاویل ہ ہنئے فکری قالب

ر ی نے اس رمزی طرز کو عقلی ترتیب  ہ—زیادہ تر رمزی یا استعاراتی نوعیت کی تھی ہ

 

 ست
ب

 

ش

جیسے سنائیؒ، عطارؒ اور رومیؒ کے ہاں۔مگر 

ہفراہم کی۔ہ نظری و برہانی بنیادکے ساتھ جوڑ کر اسے 

 ی مفکراس طرح وہ تصوفی ادب کے اولین ہ
 ج
ہ

 

مت

میں ان کا تاویلی نظام تین عناصر پر قائم ہ ہگلشنِ رازبن کر سامنے آتے ہیں۔ ہ

 :ہے

 )العلوم الظاہرہ( ظاہری علم

 )العلوم الباطنہ( باطنی معرفت

 )الترکیب بین العلم و الحال( فکر و شہود کی ترکیب

 :وہ فرماتے ہیںہ

ز / تاویل گردد ز حرف آشکار  36.علم چون بر دل زند نورِ یقی 

ہ”جب علم پر یقین کا نور پڑتا ہے تو تاویل الفاظ سے نکل کر حقیقت میں ظاہر ہو جاتی ہے۔“

 :یہ وہی تصور ہے جو امام غزالیؒ نے اپنے فکری نظام میں بیان کیا کہ

 37.فإنِّ العلم بل عملٍ جنونٌ، والعمل بل علمٍ لا يكونُ 

ہ”عمل کے بغیر علم جنون ہے، اور علم کے بغیر عمل ممکن ہی نہیں۔“

ر یؒ نے تصوفی تاویل کو صرف باطنی تجربہ نہیں رکھا بلکہ اس کے لیے عقلی و علمی توازن کی بنیاد قائم کی ہ

 

 ست
ب

 

ش

یہی  ہ—یوں 

 ان کی فکری تشکیلِ نو ہے۔ہ

 ۔ اسلامی کلام، فلسفہ اور تصوف میں فکری توازن کا امکانہ۳

اور تصوف کے درمیان ہ ر یؒ کے نظریۂ تاویل میں کلام، فلسفہ 

 

 ست
ب

 

ش

کا ایک نیا امکان ظاہر ہوتا ہے۔انہوں  ہتکمیلی توازن

میں سمو دیا۔وہ فرماتے ہ ہقرآنی ہم آہنگینے فلسفے کے منطقی اصول، کلام کے اعتقادی مباحث، اور تصوف کے باطنی ذوق کو ایک ہ

 :ہیںہ

 38.فلسفز گر در طلب آید چو باد / چون نیابد جز فنا ناپید باد

ہ”اگر فلسفی جستجو میں تیز ہوا کی طرح آئے، تب بھی اسے فنا کے سوا کچھ نہیں ملتا۔“
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ر )   4، شمار  8ا لقمر، جل 
ب 
( 5220  د سمب   –ا کتو  

ر ی اس فنا کو عقل کی 

 

 ست
ب

 

ش

یہ شعر فلسفیانہ جستجو کے محدود ہونے اور تصوفی فنا کے لامحدود ہونے کی طرف اشارہ ہے۔تاہم 

” میں نظامی صورت اختیار ہ ہعقل کے تکاملنفی نہیں بلکہ 

 

 المتعالی ه

 

مه
حک
ل

کا نام دیتے ہیں۔یہی وہ توازن ہے جو بعد میں ملا صدراؒ کے “ا

ہ39کرتا ہے، جس میں فلسفہ و عرفان کی ترکیب “الوجود الواحد” کے نظریے پر قائم ہے۔ہ

ر ی کا منہج اسلامی فکری روایت میں ایک ہ

 

 ست
ب

 

ش

اور  ہ—کی حیثی رکھتا ہے ہ ہمفصل پلاس تناظر میں  جو متکلمین کے تعقل 

 عرفاء کے کشف کو ایک قرآنی محور پر جمع کرتا ہے۔ہ

ر ی کا منہج بطورِ ربطِ عقل و کشفہ۴

 

 ست
ب

 

ش

 ۔ 

ر یؒ کا فکری منہج “ربطِ عقل و کشف” پر مبنی ہے۔ہ

 

 ست
ب

 

ش

ہاس تحقیق کا مجموعی نتیجہ یہ ہے کہ 

ہان کے نزدیک عقل محض استدلال کا ذریعہ نہیں بلکہ وہ نور ہے جو کشف کی تصدیق کرتا ہے۔ہ

 اسی طرح کشف محض وجدانی کیفیت نہیں بلکہ عقلِ منور کا ثمرہ ہے۔ہ

 :ان کی فکر کا خلاصہ اس شعر میں سمٹ آتا ہے

 40.عقل را تا عشق تعلیمش دهد / صد کتابِ فلسفز ضایع شود 

ہ”جب عشق عقل کو تعلیم دیتا ہے تو سو فلسفی کتابیں بے معنی ہو جاتی ہیں۔“

یعنی عقل اپنی محدودیت سے نکل کر نورِ عشق میں جذب ہو جاتی ہے۔یہی ہ ہ—یہ “ضیاع” دراصل فنا کے معنی میں ہے ہ

ر یؒ کے نزدیک ہ

 

 ست
ب

 

ش

کہ ہ ہقرآنی فہم کی حقیقتجذبہ  جا سکتا ہے  کہا  پر  بنا  ہو جائے۔اس  قلب  

 

می بالآخر معرفت میں  ہے، کہ علم 

ر ی کا منہج نہ صرف ہ

 

 ست
ب

 

ش

و ہ — ہاسلامی معرفت کے توازنکی فکری بنیاد فراہم کرتا ہے بلکہ ہ ہتصوفی تاویلہ یعنی عقل و کشف، علم 

باطن ہ و  ظاہر  ایک ہم آہنگ رشتہ قائم کرتا ہے۔یوں ہ ہ—ایمان،  درمیان  رازکے  ایسا “عرفانی منہجِ ہ ہگلشنِ  ایک  اسلامی فکر میں 

ہتفسیر” بن کر سامنے آتی ہے جو عقل کی روشنی اور دل کے نور دونوں سے منور ہے۔ہ
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ت

 

ی ب
ک

 کریگ کے افکار کا اختصاصی مطالعہ ہ
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